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Hanno collaborate a questo niomero del Bollettino: Fulvio Gosso, 
Gianluca Toro, Francesco Perricelli 



II Bollettino vuole essere un modesto contribute ai Soci che pero 
potrebbe diventare piu significative se i Soci stessi 
contribuissero ad implementarlo con loro interventi grand! e 
piccoli, ad esempio anche semplici informazioni su awenimenti 
passati o futuri di cui si sono interessati e che si possono 
socializzare. Anche segnalazioni di libri, articoli, notizie Web o 
comunicazioni di altro genere, sarebbero le benvenute oltre 
naturalmente a brevi articoli. 



E' possibile inviare material! per posta elettronica a 
ossog@libero.it, e per posta cartacea a SISSC, Stradale Baudenasca 

17, cap. 10064 Pinerolo (TO). 










Gianluca Toro 


ALBERI-FUNGO E FUNGHI NELL’ARTE CRISTIANA MEDIEVALE: 

AGGIORNAMENTI 


In quest! ultimi anni, la ricerca iconografica 
relativa alia presenza degli alberi-fungo e funghi 
nell’arte cristiana medievale si e arricchita di 
nuove testimonianze, dopo I’impulso dato da 
G. Samorini verso la fine degU anni ’90 
(Samorini 1998). Citiamo i lavori di Gosso & 
Camilla (2007), Camilla & Gosso (2008) e Toro 
(2010). Cio dimostra ulteriormente quanto 
queste immagini siano molto piu numerose di 
quanto un giudizio prematuro di R. G. Wasson 
fece intendere, quando egU scrisse, in Mushrooms 
Russia and Histoiy (1957), che “I’inventario 
europeo dell’arte e essenziaknente di ispirazione 
religiosa, e I’arte reUgiosa europea ignora 
I’intero mondo dei funghi [...]. [...] la religione 
cristiana non possiede funghi in nessuna sua 
parte [...]”. 

Ricordiamo le caratteristiche di un albero- 
fungo. L’albero-fungo si potrebbe definite 
come una forma iconografica tipica dell’arte 
romanica e della prima arte gotica europea, in 
cui e possibile riconoscere alio stesso tempo un 
carattere alberiforme e fungino, doe gU 
element! morfologico-naturalistici sia di un 
albero che di un fungo. E’ una forma che si 
awicina piu a un fungo che a un albero. In 
alcuni casi, I’iconografia va oltre la forma 
deU’albero-fungo propriamente detto, 
giungendo a rappresentazioni naturalistiche, piu 
o meno schematiche, di veri e propri funghi. 
L’albero-fungo puo essere rappresentato 
secondo diverse variant!. Seguendo lo storico 
dell’arte E. Panofsky, il modeUo di partenza da 
cui si e sviluppata I’iconografia dell’albero- 
fungo potrebbe essere il pino italico, vale a dire 
il pino a ombrello tipico del bacino del 
Mediterraneo, identificato come Pinus pinea. 
Questa specie sarebbe rappresentata, in modo 
impressionistico, nell’arte romana e neUa prima 
arte cristiana. Tale modello si puo definite 
“albero-conifera”. La forma naturalistica del 
pino italico ha subito una graduale 
schematizzazione, fino a giungere a una forma 
di albero convenzionale. Questo sviluppo 
iconografico si e svolto con il passaggio 
attraverso una numerosa serie di forme 


intermedie. Un altro modello che potrebbe 
essere considerato precursore dell’albero-fungo 
e r “albero-palma”, basato suUa 
rappresentazione piu o meno naturalistica di 
una palma (Samorini 2001). 

Nel presente arficolo, prenderemo brevemente 
in considerazione ulterior! esempi relativi a 
questa iconografia. 

Evangelario di Ottone III (Aquisgrana), Reichenau 
(Germania) (995-1002), miniatura. Parabola del 
ricco e del povero Lazzaro (fig. 1) 

I due alberi-fungo nella sezione circolare 
superiore hanno un tronco alberiforme e 
cappeUi con cavita ben definita. Essi quasi 
definiscono il trono su cui e seduto Abramo ed 
evidenziano I’importanza del soggetto. Anche 
se non e possibile identificare una specie 
fungina in particolare, si puo pensare che 
I’intenzione deU’artista sia stata quella di 
rappresentare una specie psicoattiva, fatto che 
ben si adatta aUa figura di Abramo. Quest! 
alberi-fungo costituiscono il classico modello di 
albero-fungo di Reichenau, con stmttura 
alberiforme (tronco e rami nodosi) e fronde 
definite da cappeUi aUargati con cavita in 
evidenza (Toro 2010). 

Chiesa di Santa Maria d’Anglona, Tursi 
(Basilicata) (XII-XIII secolo), affresco. Storie di 
Giacobbe (fig. 2) 

In questa scena non precisamente idenfificata, 
dipinta sulla parete deUa navata centrale, 
notiamo, a sinistra, possibili funghi che 
sovrastano la testa aureolata di un personaggio. 
Anche se la scarsa qualita deU’immagine reperita 
non permette di apprezzare appieno i 
particolari, si tratterebbe di almeno quattro 
funghi veri e propri. Hanno gambo sottile e 
cappeUo piu o meno campanulato che potrebbe 
ricordare una specie del genere Panaeolus (che 
conta alcune specie psicoattive) o anche una 
forma di Psilogbe semilanceata, fungo sicuramente 
psicoattivo. Il fatto che il cappello di uno di 


questi funghi si trovi in comspondenza della 
testa aureolata sembrerebbe indicate, in qualche 
modo, I’effetto del fungo suUa mente. 

Codex Aureus di Echtemach, Echternach 
(Lussemburgo) (1054 ca.), miniatura. Tavola del 
Canone X (fig. 3) 

la stmttura architettonica e sormontata ai lati da 
queUi che sembrano due gmppi di forme 
fungine. I gambi sono sottili e sinuosi e i 
cappelM sono sufficientemente definiti. Anche 
in questo caso, si tratta di funghi veri e propri e 
non di alberi-fungo, simili alia P. semilanceata. La 
funzione potrebbe essere, oltre che decorativa, 
queUa di sottoUneare I’importanza del testo 
presentato. 

Reims (Francia) (800 ca.), placca di avorio. 

Ascensione (fig. 4) 

Si tratta probabUmente di un’ornamentazione 
per il frontespizio di un manoscritto di 
un’ApocaUsse. Nella parte inferiore, notiamo 
due alberi-fungo, ciascuno costituito da tre 
fronde fungiformi, il numero tre essendo una 
costante piuttosto diffusa in altri esempi di 
alberi-fungo. Sembra che entrambi gh alberi- 
fungo abbiano tronchi e ramificazioni 
alberiformi. Il piu evidente, a sinistra, presenta 
cappelh che ricordano quelh di una specie di 
Panaeolus, soprattutto i due laterali. La presenza 
di questi alberi-fungo e significativa, in quanto 
I’ascensione di Cristo e un episodio dal forte 
contenuto visionario. 

In conclusione, gU alberi-fungo e i funghi 
nell’arte cristiana medievale costituiscono una 
presenza sempre piu numerosa e sempre meno 


casuale, che meriterebbe una rinnovata 
attenzione a liveUo interdisciplinare, da parte di 
storici dell’arte, micologi, etnomicologi, 
soprattutto in riferimento aUe specie fungine 
psicoattive. 
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ALZI LA MANO CHI CONOSCE CHARLES LAUGHLIN 


Vedo che non siete in molti. Succede spesso 
per chi si occupa di Stati Non Ordinari di 
Coscienza (SNOC) di aver a che fare con 
Autori noti e meno noti che ricorrono con una 
certa frequenza e tutti conosciamo o abbiamo 
sentito parlare di Hofmann, Grof, Tart, 
Wilber, Huxley, Metzner, Leary, Alpert alias 
Ram Dass, Fischer, e naturalmente molti altri 
di cui non sto a dire. 

Sono quindi rimasto sorpreso, ma forse 
I’ignoranza e solo mia, quando ho “scoperto” 
Tesistenza di Charles Laughlin, il quale nel 
mondo degli SNOC non e affatto un 
personaggio “minore”, ma a mio avviso, uno 
dei protagonist! contemporanei di maggior 
rilievo. 

Laughlin nato nel 1938 e 
(http ://en. wikipedia.org/wiki/Charles_Laughli 
n) un docente di Antropologia e Storia delle 
Religion! presso la Carleton University di 
Ottawa in Canada e collabora e ha collaborato 
con diverse altre universita americane 
pubblicando numerosi articoli su svariate 
riviste di settore, nonche un testo di assoluto 
rilievo scritto a sei mani: Laughlin D. C., 
McManus J. & E. G. d’Aquili, 1992 [ed orig. 
1990], Brain, Symbol & Experience. Toward 
a Neurophenomenology of Human 
Consciousness, Columbia University Press, 
N. Y. 

Naturalmente nulla di costui e mai stato 
tradotto in italiano e credo che oltre al 
sottoscritto siano in molti a non sapeme 
molto, nessun problema per chi dispone di un 
buon inglese poiche e prodigo di 
informazioni, bibliografie ed inter! articoli 
scaricabili gratuitamente sul suo Sito Web 
personale: 

http://www.biogeneticstructuralism.com/ 

II suo percorso intellettuale si snoda dallo 
Strutturalismo Biogenetico in cui propose con 
Eugene d’Aquili un collegamento tra lo 
strutturalismo di Levi-Strauss e le 
neuroscienze, all’Antropologia 

Transpersonale nata nel 1970 ed oggi 
assorbita dall’Antropologia della Coscienza, 


per approdare inline ad un interessantissimo e 
piu recente legame tra I’Antropologia e la 
Neurofenomenologia di Erancisco Varela, una 
evoluzione della Eenomenologia di Husserl 
coniugata alle recenti scoperte delle 
Neuroscienze. 

Nel libro che ho citato precedentemente e 
presentata per la prima volta la fondamentale 
distinzione, mutuata dalle ricerche (1973) 
della Bourguignon, tra societa polifasiche 
(90%) e monofasiche (10%), ovvero tra 
societa che accettano, integrano e 
perfezionano gli SNOC e societa come la 
nostra che 11 ignorano, li rifiutano e talora li 
ostacolano. 

Di notevole interesse e anche I’interazione tra 
la cultura di una societa e I'esperienza 
individuate di una persona che genera cinque 
diverse categoric: 

Cultura e senso innato del reale. Tutti i 
popoli sembrano essere realisti natural! e 
persino pragmatist! in misura considerevole. 
Ea percezione del tempo ciclico e lineare, 
dello spazio in senso piu spesso 
somatocentico piuttosto che orientato dai 
punti cardinali. Di notevole interesse e il fatto 
che pochi popoli si preoccupano di correggere 
gli error! grammaticali dei bambini partendo 
dal presupposto che i bambini finiranno per 
sviluppare modelli di discorso adulti per 
conto proprio, inoltre le persone non devono 
imparare da zero ad essere realiste, perche 
sembrerebbe che i bambini entrino nel mondo 
con la conoscenza innata di oggetti, 
movimenti, relazioni, oggetti speciali come le 
mani e volti. 

2. Cultura e inesorabilitd/possibilitd. Ea 
cultura svolge ovviamente un ruolo 
fondamentale nel determinare come le 
persone interagiscono con le possibilita e i 
limiti presentati dal loro ambiente e dagli 
altri. 

Una cosmologia sociale sara normalmente in 
grado di indicare a grand! linee cio che e 
possibile e cio che e impossibile in termini di 


comportamenti normativi e di efficacia 
causale. 

3. Cultura e veritd. La cultura e I'esperienza 
individuale interagiscono attraverso un ciclo 
di significato, la trasmissione di informazione 
culturale e in gran parte una questione di 
feedback negative. Le associazioni, i principi, 
e le assunzioni su cui molte culture si fondano 
sono raramente definite o criticate dalla 
maggior parte delle persone che vivono in 
quella cultura. Piuttosto, la maggior parte 
delle persone accetta e partecipa in conformita 
con la visione del mondo che essi ereditano 
dai loro anziani. Questo risultato di 
partecipazione alle esperienze nella vita reale 
che sono a loro volta interpretate nei termini 
della prospettiva culturale, completano cosi 
un feedback negative che traduce 
informazioni in esperienze individuali e che 
conferma la verita del sistema di conoscenze 
della popolazione. 

4. Cultura e occultato. Tutti i popoli 
riconoscono I'esistenza di domini di realta che 
non possono 

essere direttamente percepiti, tenere conto di 
questi aspetti nascosti e una delle funzioni 
principali della mitologia e della religione, 
cosi come anche della scienza quando usa 
metafore per descrivere cio che e occultato. 

5. Cultura ed intersoggettivitd. La cultura 
svolge un ruolo importante nel plasmare le 
interpretazioni di un individuo circa le 
espressioni osservabili nelle azioni degli Altri. 
II processo di percepire I'altro prevede, dentro 
I'atteggiamento culturale ricevuto come 
“attitudine naturale”, un sistema di significato 
che e associate con la presenza, I'immagine, o 
I'idea dell’Altro come insieme di parole e 
significati che sono “proiettati” sull’Altro e 
dunque in parte deformati, inoltre si tende a 
percepire gli Altri come esemplari di 
categoric sociali in base al loro status. 
Naturalmente questa percezione e reciproca 
ed io so che anche gli Altri si regolano alio 
stesso mode nei miei confronti. Naturalmente 
anche le emozioni e i linguaggi non verbal! 
possono essere intesi come veicoli linguistici, 
culturalmente elaborati, che possono mettere 
in evidenza vari gradi di chiarezza di accesso 
al contenuto di un altro state soggettivo 
interne. 


Questi concetti estesi al ruolo degli SNOC 
indotti chimicamente ampliano e chiarificano 
notevolmente quell’aspetto che un po’ 
genericamente vien detto setting operative. 
Conclude allegando una breve bibliografia: 

Laughlin D. C., 1988, «Transpersonal 

Anthropology: Some Methodological 

Issues)), Western Canadian Anthropology, 5: 
29-60 

Laughlin D. C., 2011, «Communing with the 
Gods: The Dreaming Brain in Cross-cultural 
Perspective)), Time and Mind, 4(2): 155-188 

Laughlin D. C., Throop C. J., 2003, 
((Experience, Culture, and Reality: The 
Significance of Fisher Information for 
Understanding the Relationship Between 
Alternative States of Consciousness and the 
Structures of Reality)), International Journal 
of Transpersonal Studies, 22:7-26 

Laughlin, D. C., Throop, C.J., 2009, 

((Husserlian Meditations and Anthropological 
Reflections: Toward a Cultural 

Neurophenomenology of Experience and 
Reality)), Anthropology of Consciousness, 
20(2): 130-170 






Gianluca Toro 


TEROGENI: IL RISVEGLIO DELLA BESTIAINTERIORE 


C.A.P. Ruck et al. (1979) hanno proposto il 
neologismo “enteogeno”, dal greco en theos, “la 
divinita dentro”, a significare “che rivela la 
divinita interiore”, per definire determinate 
sostanze visionarie. Il termine si riferisce al 
contesto culturale d’uso, piuttosto che alle 
proprieta farmacologiche, e in genere non e 
sinonimo di allucinogeno. In alcuni casi, 
“enteogeno” potrebbe non essere H termine piu 
appropriato in relazione aU’uso di alcune specie 
naturaU, piante e funghi. Infatti, tale uso, in 
alcune culture, e associato a un comportamento 
bestiale e beUigerante, lontano daU’esperienza 
visionaria passiva e contemplativa (Grinspoon & 
Bakalar 1981). 

B. Thomas (1999) ha proposto il neologismo 
“terogeno”, dal greco therion, “bestia”, a indicare 
una sostanza che rende selvaggi. Un terogeno 
porta aUa luce la parte istintiva deUa psiche e 
rivela la bestia che e in noi. Un terogeno causa 
eccitazione incontrollata, entusiasmo selvaggio, 
comportamento bestiale e deUrio. Possono 
manifestarsi aUucinazioni, in cui compaiono 
animali, tematiche primitiviste, di aggressione e 
sessuaU (Naranjo 1973). Da “terogeno” deriva un 
altro neologismo, “enterogenesi”, cioe H processo 
che rivela H lato animale deU’uomo (Thomas 
2007). 

“Enteogenico” e “terogenico” costituiscono due 
modeUi che possono essere adottati da una 
cultura (Thomas 1999) ed e possibUe 
concettualizzare “terogeno” in opposizione a 
“enteogeno” come segue: 

Terogeno - Enteogeno 
Animale - Umano 
Natura - Cultura 
Selvatico - Coltivato 
Gruppo - Individuo 
Socievolezza - Contemplazione 
Aggressione - Passivita 
Guerra - Pace. 

Bestia - Divinita. 


Come gU enteogeni, i terogeni sono sostanze sia 
naturaU che artificiaU. I terogeni naturaU derivano 
da piante funghi e animali, mentre queUi artificiaU 
sono sia sintetici che semi-sintetici (cioe preparati 
a partire da prodotti naturaU) (Ott 1996). Un 
esempio di terogeno sintetico e la 3,4,5- 
Trimetossiamfetamina (TMA), di cui si riporta 
che possa Uberare ostiUta e aggressivita (Shulgin 
et al. 1961). I terogeni hanno diverse strutture 
molecolari, sono principalmente triptamine, 
fenetUamine e alcaloidi tropanici, e diverse 
proprieta farmacologiche, principalmente 
stimolanti, euforizzanti, inebrianti, aUucinogeni e 
deUrogeni. 

“Terogeno” si riferisce, piu che a determinate 
proprieta farmacologiche, a uno specifico 
contesto culturale d’uso. In pratica, I’esperienza 
con un terogeno dipende strettamente da set (lo 
stato psicofisico deUa persona) e setting 
O’ambiente fisico e culturale) (Thomas 1999). Un 
terogeno potrebbe anche essere una sostanza 
farmacologicamente inattiva, eventualmente un 
sostituto inattivo di una sostanza attiva impiegata 
nel passato. In contest! tradizionali, I’effetto 
terogenico potrebbe essere una condizione 
simulata, un comportamento previsto fin 
daU’inizio, e risponderebbe a una necessita 
culturale e sociale, a un’opportunita per esprimere 
I’aggressivita e Uberarsi temporaneamente daUe 
restrizioni della cultura, diventando cosi un 
mezzo di controUo e catarsi sociale (Reay 1977). 
In pratica, sarebbe un effetto accettato daUa 
societa per tradizione e convenzione. In piu, 
I’azione terogenica potrebbe essere magicamente 
attivata da un rituale. Possiamo considerare il 
concetto di “simbolo rituale di condensazione”. 
Esso permette di Uberare la tensione emotiva, in 
modo conscio o inconscio, e agirebbe come 
“cataUzzatore emotivo” (Fericgla 1985). Una 
sostanza potrebbe fungere da simbolo rituale di 
condensazione. Assumerla, significa attivare U 
potere di un simbolo e Uberare delle emozioni 
che, nel caso specifico, si esprimono attraverso 
I’effetto terogenico. 


L’enterogenesi potrebbe costituire un nuovo 
campo della ricerca psicofarmacologica. A seguito 
di questo fenomeno, I’uomo e spogUato di do 
che e spedflcamente umano e si confronta 
direttamente con la sua animaUta che sfugge 
aU’addomesticamento del simboli deUa cultura 
umana. L’enterogenesi e motivata dal desiderio di 
annullare, anche solo temporaneamente, 1 limiti 
ordinari e 1 legami dell’esistenza, connettendod 
con I’essenza deUe nostre passioni. 

Limitandod ai contesti tradizionaU, 1 terogeni 
sono utilizzati nella vita sociale, neUa cacda, in 
guerra e durante diverse cerimonie. Limitandod 
alle sole specie vegetaU, di seguito discuteremo 
brevemente i prindpaU terogeni. 

SuUe Highlands di Papua Nuova Guinea, i rizomi 
di calamo aromatico {Acorus calamui) sono 
masticati per rendere i giovani selvaggi e ferod 
(Powell 1976). 

Una specie di Amaranthus, nota come tumeni, si 
usa con un’altra specie di celosia color fiamma 
{sirorti) fra gli Orakaiva di Monte Lamington in 
Papua Nuova Guinea per produrre un attacco di 
frenesia cerimoniale (WiUiams 1928) 

NegU anni ’30, H. Detzner (1935) ha riportato 
che scoppi di foUia, attribuite all’eccessivo 
consumo deUa noce di hetel (Areca catechu) erano 
comuni nel territorio coloniale di Papua Nuova 
Guinea. 

In Mabuiag, isola dello Stretto di Torres in 
Australia, i maghi “desiderosi di essere selvaggi” 
mangiano fogUe e radid di una specie 
indeterminata di Capparis, nota come kara, per 
usdre di se. E’ anche possibiie che usino i 
germogU fogUari di una specie indeterminata di 
Cycas, nota come hudf^mar, e una specie 
indeterminata di Diospyros, insieme ad altre piante 
(Haddon & Seiigmann 1904). 

Castanopsis acuminatissima e nota come kawang neUa 
regione Banz in Papua Nuova Guinea. Qui, i 
semi sono cotti e mangiati dai nativi in quantita 
tale da indurre uno stato di inebriamento simile a 
queUo deUa “foUia dei funghi” causata da 
determinate specie, tra cui Boletus manicus e la piu 
conosduta (Siegel 1989, Thomas 2000). 
Endospermum moluccanum era usato dalle 
popolazioni deUa VaUe di Jimi e Monte Hagen in 
Papua Nuova Guinea per rendere aggressivi e 
ferod i giovani uomini. Forse anche Endospermum 


formicarum era usato per lo stesso scopo (PoweU 
1976, De Smet 1983). 

In Papua Nuova Guinea, si riporta che la 
masticazione deUa cortecda di Galhulimina 
helgraveana, nota come agara, produce una frenesia 
distruttiva, spesso accompagnata da 
comportamento violento e tale da richiedere la 
costrizione flsica. Normaknente, ma non sempre, 
segue un sonno profondo durante ii quale si 
hanno vision! di persone e animali da ucddere 
(Hamilton 1960). In Papua Nuova Guinea, la 
cortecda e anche masticata e sfregata suUe gambe 
prima di un combattimento e le fogUe sono 
similmente usate tra le popolazioni delle Eastern 
Highlands per rendere i giovani feroci (PoweU 
1976). 

Le fogUe di una specie non ben determinata di 
Elomalomena, nota come ereriha, erano mangiate da 
sole o con la cortecda di G. helgraveana dalla 
popolazione di Okapa in Papua Nuova Guinea 
per causare “sconvolgimento violento seguito da 
assopimento con visioni” (Barrau 1962). Si pensa 
che questa specie possa essere identificata con 
Elomalomena ereriha, Elomalomena lauterhachii. o 
Elomalomena helgraveana (Emboden 1979, Schultes 
& Hofmann 1980, Ott 1996). 

Una specie indeterminata di Elomolanthus aumenta 
I’aggressivita e la ferocia dei giovani uomini in 
Nuova Britannia, in Papua Nuova Guinea 
(PoweU 1976). 

In Madagascar, Myrothamnus moschatus, noto come 
riadiatra in Ungua Betsileum e maharaoka in Ungua 
Bara, e usato soprattutto nella regione di Bara, 
vicino a Betroka (Ivohibe) e neUa zona di 
Beraketa. P. Boiteau (1967) afferma che la pianta 
fumata induce uno stato di ebbrezza esilarante. 
Chi fumasse questa pianta abitualmente, 
diventerebbe taciturno, si allontanerebbe dagU 
altri ed entrerebbe in uno stato di crescente 
autismo, fino a una condizione schizofrenica 
accompagnata da irascibiUta anomale, 
gradualmente degenerabile in accessi di violenza. 
Esistono sempre piu prove che alcune forme di 
comportamento da “uomo selvaggio” in Papua 
Nuova Guinea abbiano coinvolto intossicazioni 
da nicotina come risultato deU’ingestione di fogUe 
di tabacco {Nicotiana tahacum) (Thomas 2002). 

A. J. Sinclair (1957) ha riportato che in Papua 
Nuova Guinea i nativi mangiano grandi quantita 
di noci di una specie di Pandanus, nota come 


karuka. Alcuni di essi assumono un 
comportamento eccitato, irrequieto e minacdoso, 
fino a costituire pericolo per altre persone. 
L’autore ha registrato che i nativi si disinibiscono, 
danzano in mode violento e possono tentare di 
attaccarsi tra loro. Questo fenomeno e noto in 
alcuni casi come “follia karukd^ o anche kapipi 
(Hyndman 1984). NeUa regione di Chimbu in 
Papua Nuova Guinea, si mangiano le nod acerbe 
o immature del frutto di una specie non 
identificata di Pandanm, nota come amugl keja, per 
diventare temporaneamente folU {long-long^ (Sterly 
1973). 

Tra i Kiwai del Trans-Fly in Papua Nuova 
Guinea, si crede che assumere una bevanda a 
base di pepe inebriante (J^iper methysticum), noto 
come gamoda, renda le persone selvagge, feroci e 
ansiose di combattere (Williams 1936). Sempre in 
Papua Nuova Guinea, le popola 2 ioni dell’isola 
Frendrik-Hendrik assumevano una bevanda 
ricavata dalle radici deUa pianta per diventare 
feroci e avidi nei combattimenti (Serpenti 1969). 
Lungo la costa sud deUa Nuova Guinea, la pianta 
e sempre stata ritualmente associata al 
combattimento e ai cacciatori di teste (Knauft 
1993). NeUa provincia indonesiana di Irian Jaya, 
anche i Marind-Anim bevevano una bevanda 
ricavata dalle radici della pianta per diventare 
feroci e avidi nei combattimenti (Baal 1966). 

Per terminare, i guerrieri Masai (moran) usavano 
un certo numero di piante con presunti effetti 
stimolanti: Acacia abyssinica (ol giloriti), Acacia 
nilotica (ol giloriti), Acacia Senegal (ol gitende), Acacia 
seyal (ol jorai), Aguaria salicifolia (en gomani), Albina 
antheliminthica (ol mokotan), Euclea schimperi (ol 
giremi), Haemanthm sp. (ol gitende), Maesa lanceolata 
(ol odoa, ol onoura), Myrica kilimandscharica var. 
macrophylla (ol getalasua), Myrica salicifolia (ol 
getalasua), Olinia vokensii (ol giremi), Prunus africana 
(ol godjuk) e Pygeum africanum (ol kajuk) (Lehmann 
et al. 1982). Appena entrati a far parte del gruppo 
dei guerrieri, i giovani erano considerati ebor alem, 
coloro che “non hanno ancora la lancia macchiata 
di sangue”. Con I’esperienza, iniziavano a usare 
droghe vegetaU durante le loro attivita. Nei giorni 
precedenti la battagUa, essi bevevano, anche solo 
per placare la sete, infusi di radici e cortecce. II 
tipo di droga e le dosi erano stabikte dai capi, sia 
in senso miUtare che religioso, a seconda 
deU’impegno fisico e del coraggio richiesti per la 


caccia o la battagUa, e ogni pianta era 
specificamente indicata per una particolare 
azione. I guerrieri diventavano furiosi, con bava 
aUa bocca e occhi sporgenti iniettati di sangue, 
spesso raggiungendo una particolare condizione 
incontroUabile detta em boschona. Si tratta di un 
accesso di violenza, anticipata da un urlo 
disumano. Seguono forti convulsioni muscolari e 
la pelle diventa ancora piu scura. Dopo di cio, il 
guerriero e preda di una violenza irresistibUe e si 
scagUa armato contro qualsiasi persona presente, 
sia nemico che amico. Si e anche registrato una 
parziale perdita di coscienza. Spesso, questo 
comportamento era anche mimato di fronte ad 
altri guerrieri, per dimostrare forza e risolutezza. 
In ogni caso, si tratta di una condizione che non 
era deplorata daUa comunita, al contrario, era 
considerata di natura divina, accettata e integrata 
nella vita giornaliera del guerriero. Alcuni di essi 
non sperimentavano I’effetto di tali piante, o in 
misura Umitata, ed erano considerati meno 
coraggiosi e codardi {os sioki). 
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Francesco Perricelli 


TIMONE MAGICO E BUSSOLA INCANTATA 


II trenta luglio scorso (2011), nei local! del 
“Fondo Verri” a Lecce, si e tenuta una 
giornata di studio dal titolo, forse un po’ 
sibillino, Timone magico e bussola incantata , 
che ha avuto come obiettivo quello di offrire 
al pubblico una chiave di lettura semplice - 
culturale ed esperienziale ad un tempo - di 
particolari stati di coscienza che, 
contrariamente a quanto si pensa, sono 
vissuti decine di volte da tutti gli esseri umani 
(oltre che dagli animali) durante la giornata. 
II fine e stato quello di descrivere 
I’alterazione della coscienza, non come stato 
di anormalita, bensi come transito costante 
attraverso modalita espressive e funzionali 
della psiche che manifestano eontinuita e 
fluidita. Dali’arte alia meditazione, dal sogno 
all’utilizzo di sostanze psicoattive, si e cereato 
di osservare il viaggio della eoseienza le cui 
gradazioni di eonsapevolezza non 
corrispondono a categorie riferibili alia 
normalita o anormalita di uno status, ma alia 
fimzionalita ed efficacia all’interno di un 
setting che interviene a produrre modifiche 
psichiche, a dirigerle o talvolta semplicemente 
ad accoglierle. 

Gli interventi hanno abbraeeiato culture 
lontane nel tempo e nello spazio, dallo studio 
della relazione esistente tra il paesaggio e il 
Qi in Cina, unitamente alio stato d’essere 
necessario per eoglierla, e stato possibile 
apprezzare le parole di Hofmann e della sua 
esperienza con I’LSD vedendo e ascoltando la 
registrazione dell’ultima intervista del celebre 
chimico. Interessante, inoltre, il fatto ehe la 
giornata sia stata arrieehita dalla 
presentazione di tre interventi per nulla 
previsti che hanno dato il eontributo brioso di 
suggestion! estemporanee tratte da esperienze 


’ Per informazioni sulle attivita svolte e su quelle in 
programma e possibile inviare una mail a 
mitosalento@gmail.com 


personal!, eome quella eondotta all’interno di 
camp! rom del territorio salentino. 

Il pomeriggio, dopo essere stati allietati 
dalla visione del video di Albert Hofmann 
proiettato mentre familiarmente si mangiava 
un panino e si beveva del buon vino, si e 
passati ad alcune pratiche di Qi Qong e ad una 
visualizzazione guidata eon il fine di 
consentire ai present! di pereepire e, in parte 
diseriminare, i repentini, seppur talvolta 
insensibili, passaggi da camp! di coscienza ad 
altri sperimentati quotidianamente. Dal 
rilassamento, dunque, ottenuto tramite forme 
di meditazione dinamica a viaggi e voli nel 
mundus imaginalis, si e cercato di ricondurre 
ad esperienze sensibili il senso ed il valore 
delle interessanti relazioni aseoltate durante la 
prima parte dei lavori. 

Se dovessimo trarre delle conclusioni sulla 
giornata di studio trascorsa quel sabato di 
mezza estate, potremmo eertamente dire ehe 
tra le piu important! rifiessioni vi e stata 
quella sull’insufficienza della definizione di 
“stato” di coscienza, probabilmente limitante 
e foriera dell’idea di un confine piu eulturale 
che reale. Come ha suggerito bene il dottor 
Camilla, se una definizione si e davvero 
costretti a dare sarebbe forse piu opportune 
utilizzare la parola “campo” che sfuma 
moltissimo le presunte barriere tra cio che 
consideriamo “normale” e cio che ci sembra 
estasi o oblio della eoseienza. 

La piaeevolezza e I’interesse di quella 
giornata ha spinto un piccolo gruppo di amici 
qui a Lecce a continuare ad incontrarsi per 
sperimentare tecniche meditative sia statiche 
che dinamiche, visualizzazioni guidate, 
rapport! tra la musica e la trance, etc. e 
preparare un nuovo incontro previsto per la 
prossima primavera. Il titolo, ancora 
provvisorio, sara “Sogno, sogni, vision!” e il 
format, per chi volesse partecipare, sara 
pronto per la fine di gennaio. Il tema 
dell’incontro sara quello del sogno 



sciamanico, della visione notturna, daXVimage 
streaming alle tradizioni sciamaniche che 
praticano 11 “sogno lucido”, dalle teeniche 
orientali al training autogeno, dalla 
stregoneria airimmaginazione attiva. I 
contributi saranno scelti sulla base di un 
prineipio sempliee: la teoria ehiarisea cio ehe 
la pratica rivela. Cos! si preferiranno 
interventi riguardanti, principalmente, 

esperienze personal! o dati raccolti sul campo 
e testimonianze che si integrino con le 
pratiche esperienziali previste per 11 


pomeriggio e che cercheranno, nei limiti di 
tempo e spazio disponibili, di offrire 11 sapore 
di cio che potrebbe essere 11 Sognare ed 11 
Vedere. 

Mi preme, a conclusione, ringraziare tutti 
coloro che hanno partecipato alia giornata di 
studio del trenta luglio: Maurizio Nocera, 
Rudy Russo, Maurizio Paolillo, Piero 
Cucugliato, Stefano Delle Rose, Sandro 
Pravisani, Gilberto Camilla, Gianluca Toro, 
Giovanni Feo. 


Gilberto Camilla e Albert Hofmann, Rittimatte, Basel, 2002 















